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LA NEGAZIONE DELLA VIOLENZA 
NEL SACRIFICIO VEDICO 


La corrida de toros pud essere considerata un sa- 
crificio solo infrangendo gli angusti limiti stabiliti 
dalle definizioni di Hubert e Mauss. In qualita di in- 
dologo, intendo esporre alcune osservazioni sul mo- 
dello che in maniera piu diretta e massiccia ha in- 
fluenzato Marcel Mauss nella sua concezione del sa- 
crificio: il rituale dell’India vedica. Mi auguro che in 
tal modo possano emergere alcuni elementi per 
un’analisi contrastiva. Vi e piu da imparare, mi sem- 
bra, da una riflessione sulla struttura della cerimonia 
che’ dalla ricerca di analogic, le quali possono ri- 
guardare soltanto la natura dell’animale ucciso. Ci li- 
miteremo qui a segnalare che l’lndia conosce i com- 
battimenti di tori e di bufali, tanto che sarebbe in ef- 
fetft possibile delineare una «taurologia» indiana. 
Per confinarci ai testi, notiamo che si tratta di un te- 
ma della poesia classica tamil: al fine di sposare la 
donna che ama, il giovane deve uscire vincitore da 
una prova che consiste nell’affrontare e uccidere, in 
spettacoli regolamentati, alcuni tori inferociti. 1 


1. Si veda Hardy, 1988, pp. 126-29. 
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Mi occupero di un aspetto particolare del sacrifi- 
cio nell’India vedica, la negazione della violenza. 
L’argomentazione e la seguente: la violenza sacrifi- 
cale, affermano i ritualisti brahmanici, non e vera- 
mente violenza, la morte inflitta non e veramente 
una morte e coloro che I’infliggono non sono assas- 
sini. 

Cio che in particolare mi spinge a parlare di que- 
sto argomento, che non e nuovo, e il fatto di avere 
assistito, nell’India meridionale, a un evento note- 
vole, anzi straordinario, la celebrazione di un sacri- 
ficio vedico, cioe di un sacrificio conforme alle pre- 
scrizioni del Veda. Orbene, secondo l’opinione co- 
munemente accettata, il Veda e un insieme di testi 
composti fra il 1500 e il 500 a.C. La religione che 
questi testi ci fanno conoscere e assai diversa dall’in- 
duismo odierno. Gli indu non gradiscono che si sot- 
tolineino queste trasformazioni e, di fatto, il passag- 
gio dal vedismo all’induismo non e segnato da alcu- 
na rottura esplicita, e neppure da alcuna riforma si- 
stematica. Ma e chiaro che il Veda, pur rimanendo 
in teoria il testo rivelato per eccellenza e la fonte 
dell’ortodossia indu, e stato via via sempre meno 
compreso, e alle pratiche rituali che esso insegna si 
sono prima affiancate e poi sostituite altre forme di 
culto. Fin dall’inizio della nostra era, e anche pri- 
ma, il pantheon modifica notevolmente la sua strut- 
tura e il suo contenuto, mentre nel rito assumono 
massima importanza i templi, i santuari fissi, i pelle- 
grinaggi, il culto delle immagini divine. Nel vedi- 
smo non vi e nulla di tutto cio: per la religione vedi- 
ca gli dei sono presenti solo nelle parole rivolte a lo- 
ro e nelle offerte a loro destinate, e non esistono ne 
templi ne immagini. D’altronde, occorre prestare 
attenzione alle parti piu tarde del Veda per trovare 
abbozzate credenze che diventeranno fondamentali 
per l’induismo: il sistema costituito dalle nozioni in- 
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terconnesse del karman, del flusso incessante delle 
rinascite e della «liberazione». 

E dunque una sorta di miracolo, un effetto del- 
l’onnipotenza della tradizione che il sapere delle ce- 
rimonie vediche abbia potuto preservarsi fino ai gior- 
ni nostri. 

Il sacrificio vedico celebrato a Kundur 2 (Kerala 
centrale) dal 28 aprile al 9 maggio 1990 e stato og- 
getto di vivaci polemiche sulla stampa indiana e piu 
in generale nell’opinione pubblica. La stessa cosa 
era accaduta nel 1975 a Panjal, 3 una localita vicina a 
Kundur, quando un sacrificio analogo venne svolto 
sotto gli occhi dei giornalisti, dei cineasti e dei ricer- 
catori indiani e stranieri specializzati nello studio 
dei rituali. 

In queste polemiche occorre distinguere almeno 
due temi. Un tema assai generale e popolare e l’in- 
terrogazione sul senso e l’utilita di tale cerimonia. A 
che serve, si dice, dare tanta risonanza e investire 
tanto denaro nell’esecuzione di un rito che non tro- 
va posto nella religione viva degli indu di oggi? Nel 
migliore dei casi, questo genere di rito e una curio- 
sita archeologica oppure un «bene culturale» che 
ha valore soprattutto per la sua stessa arcaicita e biz- 
zarria, e quanto vi e di ammirevole e il fatto che per 
millennia generazioni di brahmani abbiano potuto 
preservarne una memoria tanto precisa. Ma talvolta 
la critica e piu aspra e sospettosa e si preoccupa al- 
lora della posta in gioco ideologica e politica di que- 
sta cel^razione: glorificare in tal modo riti che pos- 

2. Per una descrizione della cerimonia di Kundur e un’analisi 
delle circostanze politiche e ideologiche in cui si e svolta, si ve- 
da sotto, cap. vi. 

3. Il sacrificio celebrato a Panjal nel 1975 e stato oggetto di u- 
no studio esausdvo da parte di Frits Staal. Il risultato delle sue 
osservazioni e un’opera monumentale in due volumi (Staal, 
1983). 
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sono essere eseguiti soltanto da brahmani confinati 
in una tradizione esclusiva, a cui consacrano gran 
parte delle loro forze e dei loro pensieri, non si- 
gnifica affermare alio stesso tempo che tale tradizio- 
ne e buona anche nei suoi contenuti, e che il siste- 
ma sociale eminentemente gerarchico a cui e legata 
merita di essere preservato o ripristinato? Eseguito 
oggi secondo le forme prescritte da testi normativi 
risalenti all’inizio del primo millennio a.C., il ritua- 
le solenne vedico non rischia forse di diventare u- 
no strumento di propaganda per uomini politici 
che desiderano mettere in luce le radici vediche, 
dunque l’antichita e l’autenticita indiane dell’indui- 
smo, al fine di contrapporlo meglio alle altre reli- 
gioni dell’India, in particolare all’Islam? Questo so- 
spetto, piu volte formulato, non e assurdo, ed e del 
tutto vero che gruppi fondamentalisti indu impiega- 
no e orientano in tal senso l’evento pubblico costi- 
tuito dal sacrificio vedico di Kundur. Non e affatto 
sicuro, invece, che tali ideologi interpretino fedel- 
mente le intenzioni dei brahmani che hanno prepa- 
rato ed eseguito il sacrificio. Soprattutto, va notato 
che, per integrare direttamente nelle pratiche e nel- 
le credenze dell’induismo contemporaneo il simbo- 
lismo del rito vedico, i militanti indu creano del ve- 
dismo stesso un’immagine anacronistica e priva di 
ogni specificita. 

Un altro aspetto delle controversie suscitate in In- 
dia da questo sacrificio richiede una riflessione piu 
approfondita, perche tocca direttamente il tema qui 
trattato. 

Questa volta, la discussione vede contrapposti di- 
versi ritualisti e riguarda l’immolazione di animali. 

Proprio come il sacrificio del 1975, anche quello 
celebrato nel 1990 comporta in teoria l’uccisione di 
vittime, elemento non essenziale eppure indispen- 
sabile della cerimonia. A tale riguardo sono neces- 
sarie alcune precisazioni. Nel rituale solenne vedico 
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si distinguono due tipi di sacrifici di animali^ 1 ) i sa- 
crifici detti «indipendenti» ( nirudha ), in cui i pre- 
parativi dell’uccisione e poi l’uccisione stessa costi- 
tuiscono la totalita della cerimonia; 2) le uccisioni 
che sono soltanto una parte di un insieme piu gran- 
de il cui centro di gravita e altrove: l’offerta della vi- 
ta di un animale e allora solo un accessorio, ma un 
accessorio indispensabile — e il caso di ribadirlo - di 
qualcos’altro, ossia l’offerta di materia vegetale o 
lattea. 

Il sacrificio di Kundur appartiene a questo secon- 
do gruppo. Si tratta infatti di un somayaga, un rito 
sacrificale in cui la sostanza oblatoria principale e il 
succo della pianta di soma. Il momento culminante 
della cerimonia (momento che, a dire il vero, si ri- 
pete piu volte) e quello in cui, dopo aver estratto il 
succo dagli steli di soma pigiandoli a colpi di pietra, 
lo si versa nel fuoco. Ma l’offerta di soma, che si pud 
dire sia la parte centrale del corpo sacrificale, deve 
essere accompagnata da elementi accessori, le « mem- 
bra » ( anga ) del corpo: le immolazioni di animali. 
Come regola generale, gli animali immolati nei sa- 
crifici somici sono i caproni. 

Un’altra sequenza rituale pud essere inserita fa- 
coltativamente nel processo dell’offerta di soma : e il 
rito chjamato Impilaggio del Fuoco ( agnicitio agni- 
cayana). In questo rito si costruisce all’estremita o- 
rientale dello spazio sacrificale un altare di mille 
mattoni ripartiti in cinque strati sovrapposti. L’alta- 
re h^la forma di un uccello dalle ali spiegate. La se- 
rie di atti consistente nel disporre i mattoni e nel 
consacrarli a uno a uno con formule appropriate, 

4. Sulle diverse classi di sacriRci che comportano l’immolazio- 
ne di animali nell’India antica, si veda Kane, 1930-1962, vol. II, 
cap. xxxii. L’opera di Schwab, 1886, rimane dopo piu di un se- 
colo l’analisi piu afhdabile e chiara di questo aspetto della reli- 
gione brahmanica. 
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per poi accendere alcuni fuochi sulla piattaforma 
cosi creata, si combina con i gesti dell’offerta di so- 
ma. Anch’essa implica un’immolazione di animali. 
E prescritto infatti che alia base della struttura ven- 
gano poste cinque teste: una testa di caprone, una 
di montone, una di toro, una di cavallo e una d’uo- 
mo. (Occorre inoltre una tartaruga viva). Questa li- 
sta corrisponde a quella delle specie domestiche 
(dette in sanscrito «del villaggio»), le sole che pos- 
sano di norma fornire vittime sacrificali. 5 1 testi non 
sono molto espliciti sul modo in cui ci si dovrebbe 
procurare l’uomo da decapitare. E probabile che 
fin dall’antichita fossero in uso dei surrogati, 6 ma bi- 
sogna pure osservare che i trattati ritualistici consa- 
crano appositi capitoli, assai oscuri, al sacrificio u- 
mano detto purusamedha , 7 a quanto sembra una va- 
riante dell’ asvamedha, il sacrificio del cavallo. 

II sacrificio celebrato a Kundur era una combina- 
zione di offerta di soma e Impilaggio del Fuoco. Do- 
veva dunque includere, a titolo di indispensabili ac- 
cessori, l’immolazione di caproni e la decapitazione 
di « vittime per i mattoni». Niente di tutto cio ha 
realmente avuto luogo. Le teste erano solo grossola- 
ne immagini di argilla. Quanto ai caproni, erano 
rappresentati da pistapasu, « vittime di farina », ossia 
figurine di pasta awoke in foglie di banano. Questo 
modo di procedere non e un’innovazione recente. 
Gia da parecchi secoli era stato adottato da una set- 
ta visnuita, quella dei Madhva, diffusa soprattutto 


5. Altre enumerazioni presentano sette specie «del villaggio» 
opposte a sette specie « della foresta». Si veda Malamoud, 
1989a, pp. 94 sgg. [trad, it., pp. 99 sgg.]. 

6. Si veda Staal, 1983, vol. I, pp. 121 sgg. A Panjal, nel 1975, ci si 
servi di una tartaruga di legno. 

7. Sul purusamedha , « sacrificio umano», si veda Eggeling, 1882- 

1900, parte V, pp. xl-xlvi; PE. Dumont, 1963; Malamoud, 

2002a, pp. 107-25. 
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nella regione di Mysore. Ed era stato applicato an- 
che a Panjal nel 1975. Ma e ben lungi dall’essere 
ammesso da tutti, e proprio su questo verte la pole- 
mica di cui ci stiamo occupando. La stampa locale e 
nazionale ha ospitato missive di lettori e articoli 
scritti da specialisti di rituale sostenitori dell’orto- 
dossia piu rigorosa, che mettono in ridicolo questo 
annacquamento del sacrificio. Lo scopo del sacrifi- 
cio, sostengono, e di ottenere il cielo: sperare di ot- 
tenere il cielo offrendo « vittime di farina » e tan to 
stupido quanto credere di poter fare figli mastur- 
bandosi. Lo stesso termine pistapasu appare nella 
letteratura antica in due passi che non si possono 
certo invocare per legittimare la pratica della sosti- 
tuzione. Il primo passo e nelle Leggi di Manu : 8 vi si 
afferma categoricamente che e legittimo consuma- 
re soltanto carne consistente di resti sacrificali; se si 
e presi da un desiderio irresistibile di carne al di 
fuori del sacrificio, be’, ci si contend di fabbricare 
dei pistapasu , degli animali di farina! Il secondo te- 
sto e assai piu tardo. E tratto dalla RajataranginT, la 
cronaca dei re del Kashmir. 9 Vi si narra che un certo 
re, benche indu, si comportasse come un jaina, os- 
sia come un pardgiano estremo (ed eretico) della 
non-violenza, e che in questo sacrificio offrisse ani- 
mali df»farina o di burro chiarificato. Abolire cosi 
l’uccisione non ha alcuna legittimita vedica; nei te- 
sti antichi che si sostiene di seguire alia lettera non 
esiste infatd alcuna indicazione, per quanto vaga, 
che a^torizzi tale sostituzione. 

8. Manu , V, 37. Il senso e senza dubbio che se si ha il desiderio 
( sahga ) di mangiare della carne, occorre creare, fabbricando 
delle effigi, un’allusione alia situazione sacrificale che rende- 
rebbe accettabile tale consumo. 

9. Rajatararigini, III, 7. Il «Fiume dei Re», poema di Kalhana, 
XII secolo della nostra era, e stato tradotto in inglese da Sir 
Aurel Stein, 1900. 
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D’altra parte, perd, e innegabile che sopprimere 
l’immolazione vera e propria sia in accordo con la 
sensibilita e soprattutto l’ideologia generali. L’im- 
molazione di una vittima e pressoche impossibile 
nell’India d’oggi, dal momento che lo spettacolo e 
pubblico, ma non vuol dire che non si verifichi. Tra 
le caste inferiori, per non parlare delle popolazioni 
tribali, i sacrifici animali, in particolare di caproni, 
sono pratica corrente, e l’uccisione di bufali tramite 
decapitazione e ricca di un simbolismo complesso 
in cui si manifestano taluni miti fondamentali del- 
l’induismo. 1 " Aggiungo che in Nepal si celebrano 
ogni anno certi riti regali nel corso dei quali i ca- 
proni vengono immolati a migliaia nei templi e nei 
santuari di Kathmandu: per alcuni giorni la popola- 
zione si abbandona a un’orgia di carne. Se si studia 
attentamente la religione cosiddetta popolare nel- 
l’lndia stessa, si osservera che nei pantheon locali o 
regionali vi e un’opposizione o, se si preferisce, una 
complementarity tra divinita vegetariane e divinita 
carnivore, o anche tra figure vegetariane e figure 
carnivore di una stessa divinita. Ma tutto cio, che e 
ben noto agli antropologi, e persino ai turisti, viene 
piu o meno passato sotto silenzio. Negli ambienti 
ufficiali, e presso le persone di media cultura, non 
se ne parla se non per annoverare tali riti nella cate- 
goria delle superstizioni. II caso del sacrificio vedico 
e del tutto diverso e pone ai difensori della tradizio- 
ne indu un problema dawero difficile. Soltanto i 
brahmani e, fra loro, i membri delle famiglie piu or- 
todosse conservano il patrimonio del sapere vedico, 
e soltanto i brahmani sono autorizzati a officiare i ri- 
ti solenni prescritti dal Veda. Orbene, nella societa 
indu sono ancora una volta i brahmani che si assog- 
gettano con maggiore scrupolo ai dettami di un ve- 

10. Sul sacrificio del bufalo, si veda Biardeau, 1981b, e Herren- 
schmidt, 1981. 
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getarianismo rigoroso, e cio da piu di duemila anni. 
Ed e innanzitutto fra i brahmani che si e sviluppato 
ed e stato sistematizzato il pensiero della non-vio- 
lenza. 11 Ricordiamo, per inciso, che l’immolazione 
sacrificale e inseparable dal consumo di carne: se e 
proibito mangiare carne che non sia un avanzo sa- 
crificale, e ugualmente impossibile immolare una 
vittima senza consumare almeno un po’ della sua 
carne. Finche i riti vedici sono celebrati aH’interno 
dei circoli brahmanici, nella discrezione e quasi in 
segreto, i brahmani si fanno carico in qualche ma- 
niera di questa contraddizione fra l’ortodossia vedi- 
ca fondata sull’esecuzione dei sacrifici da un lato, e 
dall’altro la loro vocazione, la loro regola di vita e il 
loro status che li portano a star lontani da tutto cio 
che e causa o effetto della morte. Ma nel momento 
in cui le cerimonie vediche diventano spettacoli, e 
importante che tali spettacoli siano edificanti e allo- 
ra la contraddizione non e piu tollerabile. Quando 
sono presenti i giornalisti, le macchine da presa e la 
folia innumerevole delle anime pie, i brahmani non 
possono fare a meno di allontanarsi dalla norma ri- 
tuale vedica, scegliendo di non contrawenire ai prin- 
cipi su cui si basa la preminenza spirituale a loro ri- 
conosciuta nella societa indu. 

Tale e dunque la situazione attuale con tutte le 
sue ambiguita e artificiosita. 

Se ora esaminiamo i testi vedici in se, in particola- 
re le raccolte di istruzioni sulla maniera di eseguire 
i riti solenni (ossia gli Srautasutra) e i trattati piu 
elaborati che espongono la dottrina del sacrificio 

11. Sulle origini e la storia della nozione di non-violenza (in 
sanscrito ahimsa , letteralmente «assenza della volonta di ucci- 
dere») nell’India tradizionale, si veda Schmidt, 1968; si veda 
anche Biardeau, 1981c, pp. 38 sgg.; Dumont, 1966, pp. 189-93 
[trad, it., pp. 272-75] ; Gonda, 1959; Zimmermann, 1982, pp. 
199-213. Si veda anche Oguibenine, 1994. 
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(cioe i Brahmana), osserviamo, da una parte, che le 
ingiunzioni relative all’uccisione sono del tutto chia- 
re e imperative e non ammettono aggiustamenti e, 
dall’altra, che in esse si sviluppa una retorica insi- 
stente e multiforme di negazione della violenza sa- 
crificale. L’idea pud essere cosi riassunta: nel sa- 
crificio si uccide, si deve uccidere, ma la vittima non 
muore veramente, la violenza inflittale non e vera- 
mente violenza. Un’idea complementare meno e- 
splicita, ma che e possibile scoprire, a mio awiso, 
nell’economia generale del rito, e la seguente: nel 
sacrificio la violenza e dappertutto, e inevitabile, e 
quella fatta subire alle vittime quando le si uccide e 
le si fa a pezzi non e veramente diversa da quella 
che si fa subire agli altri tipi di offerta. Ci si puo 
spingere oltre nella generalizzazione e nell’astrazio- 
ne: lo svolgimento di un rito, la sua realizzazione, e 
nel medesimo tempo, come ben dice l’espressione, 
la sua esecuzione. Si uccide il sacrificio nello stesso 
momento in cui lo si compie . 12 In altre parole, qui la 
retorica della negazione non risparmia, come sem- 
pre, alouna freccia del suo arco. 

Ecco piu precisamente in che modo opera. In- 
nanzitutto vi e il vocabolario tecnico. Osserviamo in 
primo luogo che in sanscrito non esiste un termine 
specifico per « vittima ». Si dice pasu , cioe «anima- 
le», piii in particolare «animale del villaggio». D’al- 
tra parte i riti che consistono neH’immolazione di 
vittime animali o che comportano tale immolazione 
a titolo di elemento accessorio sono yajna o yaga , 
termini tradotti con « sacrificio ». Si tratta di vocabo- 
li di valore generico che si applicano anche ai riti 
consistenti in offerte senza immolazione. Uno yajna 
o yaga si caratterizza per la sua struttura, non per la 
natura di cio che viene offerto agli dei. Ma soprat- 

12. Malamoud, 1989a, pp. 222 sgg. [trad, it., pp. 230 sgg.]. 
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tutto sono eloquenti gli eufemismi. Per designare il 
rito o la parte di rito che consiste nell’immolazione 
di una vittima si impiega il termine pasubandha , let- 
teralmente «atto di legare l’animale», oppure an- 
che pasvalambha , «atto di prendere e di fare venire 
ranimale». ls L’uccisione propriamente detta non e 
designata da un’espressione che, seppure in forma 
indiretta, ne evochi l’idea. In sanscrito si dice: «far 
acconsentire l’animale, far si che l’animale affermi 
di essere d’accordo» (e la forma causativa del verbo 
sam-jna -, «consentire »). 14 Quando l’animale e stato 
ucciso, si dice: « L’animale e stato indotto ad accon- 
sentire » (samjnaptah pasuh) . I testi sostengono espli- 
citamente che l’animale deve manifestare il suo 
consenso con il comportamento. La formula che 
l’officiante principale pronuncia rivolgendosi al 
carnefice e: «Fate acconsentire l’animale senza che 
esso emetta il minimo suono ». 15 Il mito d’origine ri- 
ferisce che in principio gli animali erano bipedi e 
avevano una postura eretta. Essi non accettavano di 
divenire cibo per gli dei. Gli dei ebbero la visione 
della folgore ( vajra ) costituita dal palo sacrificale. 
Lo drizzarono e gli animali si spaventarono, si rag- 
gomitolarono e si misero a quattro zampe. Divenu- 
ti quadrupedi, gli animali si rassegnarono ( abhya - 
vayan); di piu: divennero favorevolmente disposti 
nei confronti della propria immolazione ( tato rata- 
manasa alambhayabhavan) . Ragione per cui l’immo- 
lazione sacrificale puo essere compiuta soltanto se 
c’e un palo piantato. Se si conducesse la vittima per 
immolarla senza passare per il palo, «sarebbe come 
se si volesse fare di nascosto una qualche azione cat- 
tiva » ( yathddharmam tirascatha rikirsed evam) , 16 Del re- 

13. Renou, 1954, p. 97. 

14. Ibid., p. 155. 

15. ApSS, VII, 16, 5 sgg.; si veda Minard, 1949-1956, vol. I, par. 145. 

16. SB, III, 7, 3, 1-7. 
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sto la vittima non e il solo essere di cui si debba ot- 
tenere il consenso. I Brahmana affermano che essa 
deve inoltre necessariamente ricevere il permesso 
di acconsentire, permesso che le viene accordato 
dalla madre, dal padre, dal fratello, dai compagni di 
gregge . 17 

L’uccisione non e un assassinio. Gli autori dei te- 
sti vedici sanno bene, tuttavia, che proprio di cio si 
tratta, poiche prescrivono che gli officianti e il sa- 
crificante stesso non debbano esserne testimoni. In- 
fatti l’animale viene prima legato solennemente a 
un palo piantato al confine orientale dello spazio sa- 
crificale. Tale atto e chiamato niyojana, «congiun- 
zione [dell’animale con il palo ] ». 18 Ma non e qui 
che l’animale sara ucciso. Dopo averlo slegato, lo si 
conduce in corteo in un luogo in disparte, all’ester- 
no del recinto sacro. Ecco come e costituito il cor- 
teo: uno degli officianti apre la processione portan- 
do un tizzone preso da un fuoco di cui ci si e serviti 
in precedenza per «cuocere» simbolicamente l’ani- 
male (si «cuoce» l’animale disegnando intorno a 
esso dei cerchi con una torcia). Dietro al primo 
officiante viene un gruppo, di cui non si specifica la 
composizione, insieme alia vittima. Senza dubbio e 
presente lo samitr, il carnefice, il cui nome significa 
propriamente «colui che calma» (perlomeno, que- 
sta e l’etimologia proposta dai testi ). 19 Dietro alia vit- 
tima procede un altro officiante, che rimane a con- 
tatto con essa non direttamente, ma tramite due 
spiedi che in seguito serviranno ad arrostire l’o- 
mento (ossia la parte adiposa delle viscere che e per 
eccellenza destinata al consumo degli dei). Dietro 

17. AitB, II, 6. Si veda Malamoud, 1989a, p. 205 [trad, it., p. 
213], 

18. ApSS.VII, 12, 9. 

19. Si veda Malamoud, 1989a, p. 212, nota 6 [trad, it., p. 221, 
nota 1]. 
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al portatore degli spiedi, vi e un altro officiante an- 
cora, che si dene a contatto con il precedente. Infi- 
ne viene il sacrificante, che a sua volta e a contatto 
con colui che gli sta davand. Cio che giusdfica que- 
sto corteo e il modo in cui e formato e un dogma 
della dottrina vedica del sacrificio: la vittima va in 
cielo, e cost facendo apre al sacrificante il cammino 
verso il cielo. Il sacrificante deve dunque seguire la 
vittima, senza cessare di esserne a contatto. Tuttavia 
il cammino del cielo passa attraverso la morte im- 
mediata della vittima, mentre il sacrificante vuole 
soltanto esplorare il cammino e assicurarsi un po- 
sto in cielo, un posto che pero occupera piu tardi, 
quando sara sopraggiunta la morte naturale. Occor- 
re dunque che non sia totalmente solidale con la vit- 
tima. Lo Satapathabrahmana spiega cost questo con- 
tatto a distanza: «Si obietta: non bisogna, si dice, 
che la vittima sia tenuta dal sacrificante, poiche la 
vittima e condotta alia morte. Ma non e vero. Inol- 
tre, non bisogna che il sacrificante sia escluso dal sa- 
crificio. Il sacrificante tiene la vittima, ma in manie- 
ra criptica ». 20 Si sottintende qui che il sacrificio e 
del tutto concentrato nella vittima; gli spiedi retd 
dall’officiante che segue immediatamente la vittima 
assicurano a un tempo il contatto e la distanza fra il 
sacrificante e la vittima, e cost ha luogo «misteriosa- 
mente» ( paroksam , letteralmente «lontano dalla vi- 
sta ») l’influenza che in modo indiretto unisce il sa- 
crificante al sacrificio. Viene un momento in cui il 
corteo fa dietrofront, lasciando il carnefice solo con 
la vittima (forse e accompagnato da aiutand, ma 
questi non fanno parte della squadra sacrificale). 
Gli altri, officianti e sacrificante, tornano verso l’a- 
rea sacra e si siedono con gli occhi fissi sul fuoco de- 
sdnato a ricevere le oblazioni. Cio serve, spiega lo 
stesso testo, « alio scopo di non vedere con i propri 

20. SB, III, 8, 1, 10. 
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occhi la vittima mentre viene indotta ad acconsenti- 
re ». 21 

In concreto come si procede all’immolazione? Lo 
stesso testo vedico continua: non si uccide la vittima 
colpendola sull’osso frontale, perche questo e un 
modo di fare umano; e neppure dietro l’orecchio, 
poiche cio si addice ai Padri (ossia ai morti che i riti 
funerari trasformano in antenati e che, in quanto 
tali, possono ricevere le offerte). No: occorre soffo- 
care la vittima tenendole la bocca chiusa oppure 
strangolarla con un cappio. Percio, quando l’offi- 
ciante da gli ordini al carnefice, non dice: «Uccidi, 
fa’ morire» (jaht maraya), poiche cio e proprio de- 
gli uomini, bensi: « Falla acconsentire... la vittima se 
n’e andata», poiche cosi awiene quando si tratta di 
dei. Si dice: «La vittima se n’e andata». Quando si 
dice questo, si aggiunge: «I1 sacrificante se ne va 
presso gli dei». 22 

Dopo che la vittima e stata soffocata o strangola- 
ta, comincia lo smembramento. In questa fase la ri- 
partizione dei compiti fra il carnefice e l’officiante 
principale non e molto chiara. Entrambi sono mu- 
niti di coltelli debitamente consacrati con le formu- 
le previste; il carnefice ha ricevuto il proprio dalle 
mani dell’officiante principale. A quanto pare, e 
l’officiante principale a fare l’incisione che permet- 
tera di estrarre l’omento, mentre il carnefice si in- 
carica degli altri tagli. I pezzi cosi tagliati sono por- 
tati vicino a un fuoco speciale dove saranno cotti. 
Tale fuoco e situato all’esterno dell’area sacrificale 
ed e chiamato « fuoco del carnefice*. Il fatto impor- 
tante, dal nostro punto di vista, e che l’atto di 
smembrare e percepito come una nuova violenza, 
che ci si adopera al contempo a negare e a sanare. 
Dopo che il carnefice ha annunciato: « La vittima e 

21. SB, 111,8,1,15. 

22. Loc. cit. 
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stata indotta ad acconsentire*, 1’officiante principa- 
le da l’ordine di far venire la sposa del sacrificante, 
la patrii. Il piu delle volte la sposa e assai poco attiva, 
benche la sua presenza nel sacrificio sia indispensa- 
bile. Resta confinata nella parte posteriore, ossia oc- 
cidentale, del terreno sacrificale e li rimane quasi 
sempre seduta, immobile; solo in rare occasioni e 
previsto che faccia un gesto, piu raramente ancora 
che dica una parola. Questa volta e condotta verso 
la vittima appena spirata. Porta un recipiente pieno 
d’acqua. Versa l’acqua sugli orifizi della vittima per 
pulirli. Ecco le ragioni addotte dai testi: gli orifizi 
sono la sede dei soffi vitali. Ora, il nutrimento degli 
dei deve essere vivo, gli immortali mangiano cio 
che e immortale. Ma, dice qui letteralmente il testo, 
« quando si fa acconsentire la vittima, e la si smem- 
bra, la si uccide* (in questo caso viene impiegato 
proprio il verbo han-, «uccidere», e non un eufemi- 
smo). 2S Vi e un’equivalenza tra l’acqua e i soffi vita- 
li. Versando l’acqua sugli orifizi della vittima, la spo- 
sa del sacrificante ne rimpiazza i soffi vitali, e cosi 
gli dei, pur consumando una vittima morta e divisa, 
assorbono un nutrimento vivo. Perche bisogna ri- 
correre alia sposa? Perche la sposa e femmina, ed e 
dalla femmina che nasce la progenie. Ridare vita al- 
ia vittima vuol dire farla rinascere, e dunque e una 
prerogativa femminile. Alio stesso modo, quando lo 
smembramento e cosa fatta, la sposa versa dell’ac- 
qua su ciascuna parte staccata. Infatti, la vittima 
morta ma restituita alia vita soffre dei tagli come 
fossero ferite: ovunque passi il coltello vi e una le- 
sione dolorosa; l’acqua versata dalla sposa ha la 
virtu di lenire e guarire. Ma le ferite, il dolore, sono 
reali? 24 Di fatto le ferite sono gia state rese inoffensi- 
ve con la seguente procedura: tra il corpo della vit- 

23. SB, III, 8, 2, 4. 

24. SB, III, 8, 2, 1-6. 
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tima e la lama che la penetrera si deve posare una 
foglia dell’erba protettrice chiamata darbha. II car- 
nefice squartatore dice: «0 pianta, proteggi questa 
vittima!». Poi si rivolge al suo coltello: «Non farle 
del male, o lama! ». 25 Alio stesso modo in cui la vitti- 
ma, nel momento in cui e chiamata a dare il suo 
consenso, deve essere un animale intatto e perfetto, 
cosi, dice un altro testo, dopo averlo dato « deve an- 
dare in cielo viva. Un animale morto non va in cie- 
lo». Vivo significa in possesso di un corpo riunifica- 
to. Un quasi mito, narrato succintamente, spiega 
questa esigenza rituale e ricorda alio stesso tempo 
l’identita del sacrificio con la vittima: « II sacrificio si 
allontano dagli dei dicendo: non sard il vostro cibo. 
Ma si, dissero gli dei, tu sei dawero il nostro cibo. E 
schiacciarono il sacrificio. Ma cosi ridotto in fram- 
menti non era piu adatto a loro. Orsu, dissero gli 
dei, dobbiamo riunificare il sacrificio! ». 26 La vittima 
offerta dagli uomini deve avere un corpo nel quale, 
mediante le manipolazioni, le aspersioni d’acqua e 
soprattutto le formule, siano stati ripristinati la 
mente, la parola, i soffi, l’udito, la vista. Ed ecco la 
preghiera che il sacrificante deve rivolgere alia vitti- 
ma: «Sei tu che procuri il cielo, va’ tu stessa in cielo. 
Il cielo per me, il cielo per le vittime. Sei tu che pro- 
curi lo spazio libero ... tu che procuri la via libera ... 
Tu non muori veramente ( na va uv etan mriyase), 
non subisci alcun danno, vai verso gli dei per cam- 
mini facili da percorrere... ». Ma l’officiante princi- 
pale, ritirandosi, mormora invece: «I1 soffio vitale 
della vittima e una cosa, il soffio vitale del sacrifi- 

25. ApSS, VII, 2, 4. Questa formula ( svadhite mainam himslh) e 
usata in molte occasioni rituali (si veda in particolare SB, III, 8, 
2, 12). Occorre pronunciarla al momento di abbattere l’albero 
da cui si ricavera il palo e anche in occasione della rasatura del 
sacrificante che entra nella dtksa. 

26. AitB, I, 18. 
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cante un’altra». Cio fa eco a questa formula: «Noi 
invochiamo sulla vittima e sul sacrificante le mede- 
sime benedizioni, ma non vogliamo che i loro soffi 
si confondano! ». 27 

Si e menzionata di sfuggita l’erba darbha. Alcuni 
cenni su quest’erba ci daranno anche l’opportunita 
di affrontare un altro aspetto della retorica della ne- 
gazione. Si tratta questa volta del palo, yupa, al qua- 
le si lega per un po’ la vittima prima di condurla al- 
trove per ucciderla. Sulla funzione di questo palo, il 
simbolismo attribuito alia sua forma, il modo in cui 
occorre piantarlo e le ragioni per cui la vittima deve 
sostare presso il palo benche questo non sia la sua 
destinazione finale, i testi vedici si soffermano a lun- 
go. Madeleine Biardeau ha pubblicato di recente 
un ottimo libro, intitolato Histoires de poteaux [«Sto- 
rie di pali »] , fondato su una lettura assai attenta dei 
testi e su pazienti indagini condotte sul campo, 28 in 
cui tratta di questo importante elemento del culto 
vedico e dei suoi equivalenti nell’induismo classico 
e popolare. Mi limitero qui a menzionare le precau- 
zioni rituali che accompagnano l’abbattimento del- 
l’albero da cui si ricavera il palo. Ecco che cosa ne 
dice lo Satapathabrahmana : « Occorre scegliere un 
buon albero ben disposto a essere abbattuto» ( rata- 
mana vrascanaya) Ben disposto, vale a dire che ha 
delle buone disposizioni mentali, l’animo pronto ad 
accogliere con gioia la sorte che gli e riservata. Sul 
luogo dove ci si appresta a portare l’ascia, si depone 
dell’erba darbha recitando le stesse formule che si 
utilizzano quando bisogna squartare la vittima: « O 
pianta, proteggilo! O ascia, non fargli violenza!». 
Poi ci si rivolge direttamente all’albero: «Quest’a- 
scia ben affilata ti ha condotto verso una grande fe- 

27. ApSS, VII, 15, 11; 16, 7. 

28. Biardeau, 1989. 

29. SB, m, 6, 4, 7. 
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licita». Si asperge poi il ceppo con il burro chiarifi- 
cato affinche l’albero abbattuto possa rinascere. 
Certo, l’albero trasformato in palo non viene assimi- 
lato direttamente all’animale che funge da vittima; 
l’idea che l’albero e l’animale abbiano una stessa 
forma di vita, stessa sensibilita, stessa idoneita a ri- 
nascere ritualmente dopo la morte e la frammenta- 
zione e solo suggerita. In compenso il palo e a piu 
riprese, e in vari modi, identificato con il sacrifican- 
te stesso. La violenza che l’albero subisce nel mo- 
mento in cui lo si trasforma in palo deve essere pre- 
venuta o abolita in maniera tale che non raggiunga 
il sacrificante. 

Dopo aver considerato la vittima animale e il palo 
a cui va legata, vediamo che cosa accade alle altre 
sostanze dell’oblazione. I ritualisti e i teologi vedici 
sanno bene che esistono differenze fondamentali 
tra l’uccisione e lo smembramento di un animale e 
le forme di distruzione subite dalle sostanze vegetali 
o lattee quando se ne fa offerta. Versare il sangue e 
squartare un corpo appartenuto a un animale vivo 
ha qualcosa di specifico che distingue questa forma 
di sacrificio da tutte le altre forme di rito: lo testi- 
monia il fatto che, per immolare una vittima, nel 
culto vedico si ricorre a un carnefice specializzato 
nella macellazione il quale non gode dello stesso 
status degli altri officianti, e che tutto quanto ri- 
guarda l’uccisione dell ’animale e il trattamento che 
esso subisce una volta ucciso ha luogo fuori dal re- 
cinto sacrificale, mentre la preparazione-distruzio- 
ne delld altre sostanze oblatorie si compie all ’inter- 
no dello spazio sacro, ad opera degli officianti piu 
puri e sotto lo sguardo di tutti i partecipanti. Cio 
non toglie che, quando gli officianti e il sacrificante 
sono seduti insieme per spremere gli steli di soma a 
colpi di pietra, si fa venire un uomo che resta in pie- 
di con gli occhi bendati da un pezzo di stoffa: la sua 
funzione e di cantare le lodi delle pietre che schiac- 
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ciano gli steli. Curiosamente, i testi vedici non forni- 
scono alcuna spiegazione sulle ragioni di tale rito. 
Siamo liberi di constatare che quest’uomo alio stes- 
so tempo esalta con le sue parole gli strumenti del- 
l’uccisione del re Soma e ostenta il suo rifiuto di ve- 
derla . 30 

Altre sostanze vegetali danno luogo a procedure 
di negazione della violenza piu elaborate. Cosi, nel 
sacrificio della Luna Nuova e della Luna Piena, oc- 
corre fare offerta di una sorta di sformato di farina 
( purodasa ). I chicchi dei cereali vengono macinati 
fra due pietre poste su una pelle di antilope nera. 
Esse vengono assimilate rispettivamente al mortaio 
e al pestello. Ci sono alcune formule per assicurare 
la buona intesa ( samjria ) fra la pelle d’antilope e la 
pietra-mortaio: «che noi possiamo» si fa dire loro 
«non farci violenza l’un l’altra» ( tied, anyd’anyam 
hinasava) . Poi c’e una formula identica, ma questa 
volta alia terza persona, per la pietra-mortaio e la 
pietra-pestello ( tied ... hinasatah). «Con la pietra- 
mortaio e la pietra-pestello si uccide l’offerta-vitti- 
ma» (havir yajriam ghnanti) . Sui chicchi che si maci- 
nano si pronunciano delle formule per conferire lo- 
ro i soffi, la durata della vita, la vista: sono tre attri- 
buti di cio che e vivo. Questa offerta, dunque, ben- 
che venga uccisa, e destinata a essere cibo d’immor- 
talita ( amrta ) per gli immortali, ed e essa stessa « non- 
morte ». 51 

Ho parlato unicamente dell’India, ma non di- 
mentico che ci siamo qui riuniti con l’intento di ri- 
flettere sulla corrida. Ho proposto alcune osserva- 
zioni su uno schema sacrificale che contrasta in ma- 
niera netta e forse illuminante con quello della tau- 
romachia. Occorre cercare il principio di tale con- 

30. SB, III, 6, 4, 10. Caland- Henry, 1906-1907, vol. II, parr. 173- 
75. 

31. SB I, 2, 1, 15; 17; 21. 
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trasto nella relazione che unisce il sacrificante alia 
vittima nel caso del sacrificio indiano, e il toro al suo 
uccisore nel caso della corrida. Se e vero che il toro 
e il suo matador costituiscono una coppia (una cop- 
pia i cui ruoli sessuali sono oggetto di permutazioni 
durante lo svolgimento della cerimonia, secondo 
quanto insegna Julian Pitt-Rivers) ,* 2 e anche vero 
che i due partner non smettono di affrontarsi e che 
il loro faccia a faccia, sebbene preparato da volteggi 
che somigliano ad abbracci, e sempre quello di due 
antagonisti. La corrida e un combattimento. Ritua- 
lizzata, trasformata in fonte di creazione estetica, la 
violenza nella corrida e presente in maniera palese, 
ne mascherata ne rifiutata. La portata tragica del ri- 
to dipende dal fatto che in esso la morte e inevitabi- 
le per il toro, ma possibile anche per il torero. La si- 
tuazione nel sacrificio vedico e completamente di- 
versa: cid che qui viene messo in scena, o perlome- 
no proclamato, cio che e al centro della speculazio- 
ne, non e il rapporto fra il carnefice, di cui si sa per 
certo che non subira alcun danno, e la vittima, di 
cui si sa con altrettanta certezza che sara uccisa per 
mano sua, bensi l’identificazione del sacrificante 
con la vittima. La vittima e 1 'alter ego del sacrificante, 
il quale e del tutto distinto dal carnefice. Il sacrifi- 
cante inizia sacrificando se stesso, poi scompare da- 
vanti alia vittima che lo rappresenta e che si sostitui- 
sce a lui. Alter, l’animale subisce sino in fondo la vio- 
lenza della morte e della divisione; ma essendo an- 
che ego, non si pud ammettere che tale violenza sia 
irrimediabile, e neppure che sia reale. M 


32. Si veda Pitt-Rivers, 1983; 1990, pp. 62-69, in particolare p. 
64. 

33. Non si puo far subire violenza alia propria persona. E per 
questo motivo che non si fa «veramente» violenza alia vittima, 
pur uccidendola: si veda SB, II, 5, 3, 9. 

142 


VI 

RITORNI ALLA SCRITTURA 
DEVLAZIONI DALLA SCRITTURA 

OSSERVAZIONI SU UNA CERIMONIA VEDICA 
NELL’INDIA DEL I99O 


L’induismo, che non e una religione del Libro, 
non e neppure, a rigor di termini, la religione di un 
libro. Per formulare le loro credenze, per spiegare o 
giustificare i loro riti, gli indu possono senza dubbio 
addurre testi innumerevoli e assai disparati. Ma, a 
causa di questa stessa abbondanza e varieta, e difficile 
considerare tale insieme composito e privo di contor- 
ni netti come l’equivalente di una Scrittura. Tutti gli 
indu hanno in comune dei tratti che caratterizzano il 
loro modo di essere e di pensare. L’unita dell’indui- 
smo non e una finzione. Ma sarebbe arduo indicare 
un singolo testo in cui questi tratti siano racchiusi e 
che sia considerato autorevole da tutti i gruppi che 
appartengono all’induismo o, per dire le cose in ma- 
niera piu corretta, dai gruppi che costituiscono la so- 
cieta indu. 1 La stessa Bhagavadgita, il testo indiano piu 

1. Per un panorama dei tratti caratteristici dell’induismo, si ve- 
da Biardeau, 1981c. Sui rapporti fra vedismo e induismo, si tro- 
veranno dei dati assai illuminanti nei primi due capitoli dello 
studio di Smith, 1989. 
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